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一 　はじめに
　エレンベルガーは、精神（心理）療法を行う治療者は現代のシャーマンであり、シャーマニズムと心理療法とは歴史的連
続体であると見なしてい
る（１）
。心理療法は「心理的援助の理論と技術に習熟したセラピストが、心理面での問題に直面してい
るクライエントに対して、面接によってその問題解決を援助する営
み（２）
」と定義されていて、確かにシャーマニズムと類似し
てい
る（３）
。心理療法が広く受け入れられていく中で、シャーマニズムは衰退することになるのであろうか。心理療法とシャー
マニズムとの違いはないのであろうか。
　心理療法もシャーマニズムも、心の病に苦しむ人々の治 ＝癒しに与る。その際、 が聖なる病の克服を前提
しているよう
に（４）
、心理療法家も主体的体験が不可欠だとされてい
る（５）
。つまり、シャーマンも心理療法家も、自己体験を通じ
て依頼者の苦悩に同調するのである。シャーマンも心理療法家も、依頼者の苦悩を理解不可能な狂気として突き放すのではなく、 と同じ世界の中に入り込むこ によっ 苦悩の原因を探り出し、解決を計ろうとす
る（６）
。ただし、シャーマンは
霊的存在と直接接触・交流する能力を持つ呪術＝宗教者であるから、依頼者の苦悩を霊的存在との不調和として説明しよう
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とすることが多い。もちろんその場合、依頼者も霊的存在の力を信じていることが前提とな
る（７）
。霊的存在との関係構築を計
る（８）
シャーマニズムに対して、心理療法はこれを否定するようである。このことを、心理療法家の河合俊雄は次のように説明
する。
シャーマニズムという形での心理療法におけるシステムや枠は、共同体や、その背後にある神話的世界の世界観であったと思われる。シャーマンや呪医による治療は、共同体の成員が見守り、参加するなかで行われたし、その成員たちが祖霊、悪霊、あの世など 神話的世界を信じ、それに包まれているからこそ可能であった。そのような神話的が喪失され、それに裏付けられた共同体、共同体的な人間関係が崩壊していくなかで、個人に焦点を当て 現代の心理療法 成立してきたのであ
る（９）
。
　河合はシャーマニズムを、ムラ社会の共同性に支えられた心理療法と見なしている。共同体のムラ社会が崩壊する中で、
シャーマニズムを支えていた共同体的神話世界が失われ、シャーマニズムによる心理療法が不可能となった。そこで登場したのが科学的知見に支えられた現代的心理療法である。シャーマニズムによる心理療法はムラ社会を対象としているのに対し、現代的心理療法は個人を対象としたもので、そこに共同体的神話世界は存在しない。
　わが国を代表する心理学者で、ユング心理学の第一人者として知られている河合隼雄も同じような見立てをしている
が
）（（
（
、
ふたりの指摘するように、シャーマニズム・神話 世界観・ムラ社会的共同体レベル
⇔現代的心理療法・科学的知見・個人
レベル、という構図を描くことが可能なのであろう
か
）（（
（
。
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二 　シャーマニズムと地域社会
⑴地域社会で活躍する宗教者
　わが国の地域社会に息衝いているシャーマニズムの実態を、長崎県平戸市猪渡谷の調査事例から垣間見ることにしよ
う
）（（
（
。
猪渡谷は、近代行政村として明治期に誕生した中津良村に属していた。猪渡谷の他、中津良村には上中津良・下中津良・堤・敷佐が含まれていて、それぞれ江戸時代以降ひとつの集落として民俗伝承の母胎となってきた。猪渡谷の戸数は昭和六十年現在で一一四戸。
　猪渡谷のほぼ中央に氏神社的存在としての神嶋神社が鎮座している。境内に社務所はなく、神官は上中津良在住のＳＯ氏
が兼務している。回向寺院も集落内には存在せず、新興宗教信者の一戸を除き、他はすべて曹洞宗長泉寺（津吉） 、曹洞宗延命寺（津吉） 、浄土真宗浄隆寺（上中津良）の檀家となっている。
　集落内にある真言宗醍醐派寺院Ｒ院は祈禱寺であり、葬儀の導師を依頼されることはない。修験道寺院であるため、地域
住民からは「ヤンボシさん」と呼ばれている。現住職ＳＫ氏で十二代を数える。ＳＫ氏の他、猪渡谷で宗教活動を行 いるヤンボシに 、平戸市北部に位置する深川町在住のＡＴ氏がいる。ＡＴ氏は真言宗醍醐派寺院Ａ院の二代目住職で 猪渡谷で宗教活動を行うようになるのはＡＴ氏の代からである。神仏との直接接触・交流能力によって人々の信頼を得ている。
　猪渡谷在住の宗教者には、ヤンボシＳＫ氏以外にМＪ女がいる。МＪ女はホウニンとかダイニンなどとも呼ばれているが
高い霊能力を有していることからオカミサンと呼ばれることも また、同一範疇に属する宗教者とし 新たに誕生したことから「新神様」と呼ぶ人もいる。ホウニン ヤンボシなどに対しても使われるこ が多く、そのため筆者はМＪ女に対する呼称としてオカミサンを用いることにしている。
　現在猪渡谷に住むのはМＪ女だけであるが かつては少なくとも四名（男性二名、女性二名） オカミサンが住んでいた。
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МＪ女たちの特徴は、霊的存在と直接接触・交流する霊能力を有していることであり、教派神道の神理教から宗教者としての免許を受けてい
る
）（（
（
。
　この他、現在はその数を減らしてはいるが、 「琵琶弾きさん」と呼ばれる宗教者たちも活躍していた。彼らは天台宗玄清
法流派に属しており、津吉に住んでいたＳＨ氏が猪渡谷で宗教活動を行ってい
た
）（（
（
。琵琶弾きさんも霊能力を有する宗教者と
見なされていたが、歴史的展開の中でその霊能力を希薄化させてしまっ
た
）（（
（
。このことはヤンボシについても当てはまる。
⑵宗教者の社会的役割
　ここでは、猪渡谷住民がどのようなことを宗教者に依頼しているのか、具体的事例を提示しながら説明する。紙数の関係
上手元にある資料をすべて用いることができないので 年中行事・人生儀礼などからおもなものだけを略記する。
　まず、神官のＳＯ氏の社会的役割は なんといっても神社祭祀の祭主となることである。神嶋神社で行われる歳旦祭から
始まり、的祭り・池川祭り どすべて集落全体に関わる祭り ある。その一方、神嶋神社境内にある大島神社の祭祀にも関与している。大島神社というのは、平戸本島北部に浮かぶ的土大島から猪渡谷へ移住した兄弟の子孫とされる家々で構成る大島講が祭 神社で、猪渡谷全体が関わることはない。
　この他、ＳＯ氏が猪渡谷で行う祭りとしては、家祓いと屋敷神の祭りがある。家祓いでは、正月二十五日に神官と楽人（神楽を担当する人々）が手分けして家々を廻り、床の間に向かい「中臣大祓」を唱えて家内安全・五穀豊穣を祈願していた。昭和十五年ごろまでは猪渡谷全戸 行われていた 現在まで続けられてい は二戸 みである。
　ＳＯ氏が猪渡谷で行う屋敷神の祭りは一個所である。その家の屋敷裏にはオコクラ（石製小祠）と自然石が祀られている。
オコクラの祭神はコモチガミサマで、安産の とされている。その昔、この家の娘が私生児を身籠った。そのため親に折檻されて死んでしまった。死後、娘の霊が人に祟るようになっ ことからお産の神 し 祀 ようになっ と伝えられている。
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ＳＯ氏によれば、このオコクラの祭神は稲荷神である。
　自然石の方は「ヤシキガミ」と呼ばれている。昭和五十五年ごろのこと、家族のひとりが原因不明の病気に罹った。そこ
でМＪ女に拝んでもらったところ、この神を祀るように言われたのである。現在は毎年十一月ごろМＪ女を招いて祭りを行っている。
　続いて、寺僧の果たす社会的役割を見ておく。猪渡谷に檀家を持つ長泉寺と延命寺および浄隆寺の住職三人が行う宗教活
動の中心は、葬儀と年忌法要の導師を務めることである。中世から江戸時代に形成された寺檀関
係
）（（
（
によって、回向寺院と檀
家とは半永久的な結び付きを保持しており 葬儀と年忌法要はイエレベルの儀礼となっている。
　葬儀・年忌法要の他 猪渡谷の人々は年中行事の中でそれぞれの檀那寺と関係を保持している。春と秋の彼岸には各寺院
で彼岸会供養が行われる。各家からは年寄りが参列するが、これは個人としてではなく、イエの代表としての参加になる。五月四日から七日の間には浄隆寺で永代経が行われる。これは先祖供養 ためのもので、浄隆寺檀家の者が参列する。八月六日は延命寺で、九 には長泉寺で施餓鬼法要 檀家からひとりは参列することになっていて、特に初盆を迎える家の者 必ず参詣しなければならない。
　仏教寺院と檀家との強い結び付きを示すのが盆行事である。昭和四十五年ごろまでは盆の期間中、住職と寺小僧が手分け
して各檀家を廻り、仏壇に対 て読経していた これを棚 といった。現在で 人手不足の 、棚経 初盆の家だけで行われている。
　盆の期間は、以前は旧暦七月十三日から十五日であった 、現在は月遅れの八月 三日から十五日となっている。十三日
にはショウロサマ（先祖の霊）が墓から家にやって来る。八つ時（午後三時ごろ）に到着するので、それまでには仏壇 供物などを整えておかなければならない。 つては仏壇では く臨時に設けたショウロ棚で先祖 霊を迎えていた。
　十六日の早朝、ショウロサマはあの世へと帰って行く。盆の期間に供えた供物の一部をショウロゴモに包み、近く 川に
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流していた。これをショウロ流しと呼ぶ。しかし、不衛生であるとのことから、昭和五十年ごろからは各家々のショウロゴモを一括して船に積んで沖に運び、そこで海に流すようになった。ショウロゴモを船で沖に運ぶようになってから、ヤンボシのＳＫ氏に依頼し、集めた ゴモの前で読経してもらっている。
　さて、そのＳＫ氏が猪渡谷の人々から依頼される宗教活動は多岐に渡っている。個人を対象とした病気平癒の加持祈禱・
厄祓いの講経、イエを対象とした家祓い・屋敷神の祭り・地鎮祭などがある。屋敷神 祭りの中には一戸のみで行う祭りの他、数戸が参加する講形式で行う祭りも含まれている。
　ショウロ流しにおける先祖供養のための読経は猪渡谷全体を対象とした儀礼である。こうしたムラレベルの儀礼として、
昭和初期まで、先代（ＳＫ氏の祖父）が行ってい 儀礼に虫祈禱がある これは稲の害虫を象徴的に退治する儀礼である。お盆のころ役員などの関係者が集まり、稲藁で馬と人形を作る。馬にはコバの葉で尾を付け、人形の方 はシロ（棕櫚）の皮で作った丁髷を被せた。こ 馬と人形を皆 担ぎ 先代ヤンボシを先頭にして集落内を練り歩く ヤンボシ 法螺貝を吹き、他の者たちは鉦や太鼓を叩きながら「ナンマイダー」 唱えた。途中数カ所でヤンボシが馬と人形に対して読経する。その時稲の害虫であるサネモリが馬と人形に封じ込められると信じられていた。
　このように、ヤンボシＳＫ氏は先代から個人レベルの儀礼に限らず、イエレベル・講レベルやムラレベルの儀礼も依頼さ
れていた。一方 もうひとりのヤンボシであるＡＴ氏はどうであろ か。ＡＴ氏の寺院の歴史は浅く、また猪渡谷との関係もＡＴ氏自身によって築かれ も である。そ いきさつにはＡＴ氏のシャーマン性が大きく影響している 思われる。
　ＡＴ氏が猪渡谷で宗教活動を行うようになったのは、昭和五十二年ごろのことであった。春に平戸島全域を巡礼する行事（オメグリ）に参加していたＡＴ氏は、猪渡谷でたまたまＴ家に泊めてもらった。その折、 「不動様がこの家で祀ってもらいたい」とのカミジラセをＡＴ氏が受け取っ 。このことが縁となり、Ｔ家では屋内に不動像をＡＴ氏から貰い受け 安置し、毎年ＡＴ氏に頼んで祭りを行うようになったの 。
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　Ｔ氏は友人のМ氏に対し、 「不動様からのお告げがあって、こんど不動様を祀るようになったから、そのお祝いをするの
で遊びに来ないか」と誘った。その時にＡＴ氏と知り合ったМ氏は、自分の家の屋敷神の祭りをＡＴ氏に依頼した。それから三年ほど経ってからのこと、Ｔ家にＳ氏が遊びに行った。ちょうどその時、ＡＴ氏も来ていた。ＡＴ氏はＳ氏に会うとすぐ、 「あなたの息子は車の運転をしている。事故を起こしたら大変だが、 ういう気があるから、あなたが御願を立てて不動明王を信仰しなさい。不動様が祀ってもらいたいと言っている」と告げた。当時Ｓ氏 息子は確かにトラックの運転手をしていた。不動明王からのお告げを信じたＳ氏も、ＡＴ氏から不動像を貰い受け 自宅の床 間で祀るように る。現在は毎年十一月二十八日を祭日として、ＡＴ氏を家に招 て祭りを行 。
　次に、МＪ女について、その宗教活動の内容を掻い摘んで説明しておく。先にも紹介し おいた通り、МＪ女はシャーマ
ンとしての強い霊能力を有している。猪渡谷の人々もそのことを十分 認識してお 、 「神と話をすること き 人物」と信じられ いる。МＪ女によれば、彼女 体内には幼少の頃か 神が宿っていた。そのため、いつでも・どこでも神と会話をするこ ができ
る
）（（
（
。
　МＪ女の社会的役割 は、病気治し・運勢判断・家祓い・屋敷神の祭り・地鎮祭などがある。この中でシャーマンとして
の能力が発揮されるの 病気治 と運勢判断で る。МＪ女に病気治し 依頼す のは、病院で治療 受けても原因が判明せずに苦しんでいる人たちである。そうし 病気の人が訪ねて来た場合、МＪ女はまず 壇に向かって祝詞を唱える。すると神から「何々の知らせである」と 返事を受ける。病気の原因となっている霊的存在をカゼといい、カゼによって病気になっている状態を「カザケ」と表現する。
　カゼの正体が判明すれば、今度は病人本人に向かって祝詞を唱える。すると、病人に憑依していたカゼが病人の口を通じ
て色々としゃべり始める。なぜ憑依したのか、どうすれば離れて行くのか、といっ ことなど。病人の口からカゼが出ない場合には、カゼを病人 МＪ女 身体に乗り移らせ、МＪ女の口を通じて話をさせる。 場合、МＪ女は自分が何をし
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ゃべったのか記憶していない。
　一年間の運勢を見ることを「オミクジを取る」という。自宅の祭壇を拝んでいると、依頼者の運勢を神が知らせてくれる。
電話で依頼され 場合でも、依頼者の干支と年齢（数え年）を神に告げ、祝詞を唱える。そうすると神がその人の運勢を教えてくれるのである。
　現在は行っていないけれども、若い頃に依頼されていた儀礼にカリシバトリがある。最後にカリシバトリを行ったのは昭
和四十三年ごろのこと 。カリシバトリは死者の声を聞いたり、死後どうしているのか遺族が知りたいと思った時に依頼される。まず、依頼者が呼び出してもらいた 死者の墓に行き、供 てある柴を一本手に取り、 「この柴に乗っておいで」と墓に向かって声を掛ける。そ から、その柴をМＪ女 家まで持って行く。МＪ女がその柴に対して祝詞を唱えて拝むと、柴に乗って来た霊がМＪ女に乗り移り、依頼者と会話を交わすの ある。
　これまで説明してきたМＪ女の宗教活動は、家族の誰かが臨時にМＪ女を選択した個人レベルの儀礼である。これに対し、
年中行事として依頼される屋敷神の祭りや建築儀礼である地鎮祭は、代々МＪ女ある は彼女と同じオカミサンが選ばれイエレベルの儀礼 ある。彼女が依頼される屋敷神の多くが 家族に憑依して祀られるようになった経緯を有しており、また、地鎮祭の対象 なる土地の神の金神も祟り神として認識されている。なお、МＪ女が依頼される屋敷神の中には、複数の家々（講）によって祭られている講レベルが一事例だけ含まれてい 。この講に 自身の家も含まれており、特別な場合だと判断される。
　猪渡谷では、講組織で祭りが行われる屋敷神は八個所確認できている。その内ヤンボシＳＫ氏が六箇所、神官のＳＯ氏が
一個所（大島神社） 、そして残りの一個所の屋敷神（Ｊ家一統 イナリ）をМＪ女がそれぞれ祭りを依頼されている。ＳＫ氏が祭りを行う六個所の講レベル 屋敷神は、いずれも先代ヤンボシ（祖父 から引き継 でいる。ＳＯ氏が祭っ 講レベルの屋敷神 も、代々神官がその祭祀を担当している。МＪ女が祭る講レベルの屋敷神は 元々講に属す
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家の人々だけで祭りを行うテマツリがなされていたもので、МＪ女が宗教者となったことから祭りを依頼するようになったものである。
　最後に琵琶弾きさん（地神盲僧）の宗教活動について紹介する。猪渡谷の人々の宗教活動に関与していた琵琶弾きさんは
ふたりいた。ひとりは津吉町晧徳院の十代目住職ＣＦ氏で、もうひとりが既に紹介しておいた津吉町天正院最後の住職ＳＨ氏である。天正院は晧徳院の分家に当たる。
　ＣＦ氏は昭和四十八年に六十一歳で亡くなっている。病気平癒の加持祈禱や病弱な子供の改名を依頼されていた。猪渡谷
に出向いて宗教活動を行っていたのがＳＨ氏であった。ＳＨ氏は昭和五十八年に八十八歳で亡くなって る。昭和五十年ごろまでは猪渡谷の各家々 廻り、台所（昔は土間の竈 上）に祀られる荒神の祭りを行ったり、屋敷神の祭りを行っていた。
　荒神祭りには、集落によって年 一回行く所と二回行く所とがあった。猪渡谷は春と秋の年二回廻っていた。ＳＨ氏は幼
少の頃から両眼とも弱視 、晩年にはほとんど全盲に近い状態であった。そ にも関わらず、杖一本を頼りにひとりで数キロの道 りを歩いて 掛けた。ヤドと呼ばれる懇意 家 寝泊まりして、猪渡谷全戸の荒神 ていた。
　昼間留守の家でも、自由に屋内に入り、板張りのアダノマから荒神棚を向 て琵琶を弾きながら読経していた。全国の神
寄せから始まり、一戸につき約三時間ほどを要した。その め一日に廻ることのできる家 数戸に限 れていた。読経が終わると、筮竹を使って家族の運勢判断をする。屋敷神の祭りを依頼する家では、荒神祭りの時一緒に拝んで らっ
　また、ＳＨ氏は原因不明の病気で苦しむ人に対して護摩祈禱をしていた。人を病気にする霊的存在に死霊（シリョウ）が
ある。海上に漂っている死霊を特にナガレジリョウと呼ぶ。こうした死霊に憑かれた人が原因不明 病気 なる。ＳＨ氏がそうした病人を拝んで、憑いた死霊を抜き取るのである 病人の身体から抜き取った死霊 稲藁 編んだお櫃状の容器に封じ込めて蓋をし、これに御幣 立て 海や川に流してい に憑依 霊的存在を強制的に抜き取るこの護摩祈禱は、琵琶弾きさんの高い霊能力を示して る。
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⑶宗教者のシャーマン性と社会的役割の相関性
　猪渡谷で宗教活動を行ってきた人々を、霊的存在との関与の方法によって分類するとどうなるであろうか。霊的存在と自
由自在に直接接触・交流できる人物がシャーマンであるか
ら
）（（
（
、オカミサンのМＪ女とヤンボシのＡＴ氏はシャーマン的宗教
者である。だからといって、МＪ女やＡＴ氏がいつ・いかなる時においても霊的存在との意図的直接接触・交流を行っているわけ はない。神仏に対し 祈願を込めるだけの儀礼も行う。屋敷神の祭りや地鎮祭などがこれに当たる。
　一方、霊的存在に対して祈願を込めるだけの儀礼を行う宗教者をプリーストと呼ぶならば、神官や寺僧がこれに当たる。
しかし、神官や寺僧がシャーマン性をまったく有していないのかと えば、それは違う。猪渡谷を含めた旧中津良村地区の五集落が合同で行う五社祭りの際、神官が祝詞奏上の途中で低 呻くような声を発して た これは他集落の神々を呼び集めるためだという。この場面を神官の霊的能力による強制的呼び寄せと捉える らば、 官はシャーマン性を有する宗教者といえよう。もちろんすべての参列者が 官 霊的能力を認めているわけではないが、一部に それを信じている人もいる。
　寺僧についてはどうであろうか。現 は伝承されていないが、昭和四十年ごろまで盆の期間中、各集落で施餓鬼法要が行
われていた。その時檀家総代の家に造られ 祭壇に「招き旗」を立てた。この旗は寺 ら総代が貰って来たもので、ホトケサマの目印である。寺僧の読経によってホトケサマ 呼び集められるのだと考えられていた。寺僧 先祖の霊であるホトケサマを強制的に招き寄せているのであれば、寺僧もシャーマン性を有す 宗教者と見なすことができよう。
　猪渡谷の宗教生活に関与してきた神官のＳＯ氏・寺僧・ヤンボシのＡＴ氏とＳＫ氏・オカミサンのМＪ女、そして琵琶弾
きさんのＳＨ氏につい 「シャーマン」および「プリースト」という用語 用いて区別するな ば、神官のＳＯ氏と寺僧はプリースト的であり、ヤンボシのＡＴ氏とオカミサンのМＪ女は である。これに対してヤンボシ Ｋ 琵琶弾きさんのＳＨ氏はプリースト的ではあるが、神官や寺僧に比べればシャーマン性は強いということになろう。
　それでは、こうした宗教者たちのシャーマン性とプリースト性が彼らの社会的役割とどのような相関関係にあるのか確認
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しておきたい。まず、宗教者の社会的役割を個人レベル・イエレベル・講レベル・ムラレベルの四つに分類してみる。個人レベルとは、家族のひとりを対象とした儀礼である。この場合、どの宗教者に依頼するかはその時 評判などによって適宜決められ、固定化してはいない。原因不明の病気治しや運勢判断などがこれに当たる。イエレベルとは、屋敷神の祭りや家祓い、あるいは屋内神である荒神祭り、あるいは葬儀・年忌法要など、そのイエと宗教者との関係が固定化している儀礼である。講レベルと 複数の で構成された講組織によって伝承されている儀礼で、どの に依頼するかは講全体の意思決定による。そのため個人レベルやイエレベルの儀礼 比べ、より多くの人々に関わるこ から社会性は大きくなる。もっとも社会性が大きい が猪渡谷全体の儀礼として行われ ムラレベルの儀礼であ 。氏神的存在の神嶋神社の祭りや船で沖に運ぶショウロ流しなどがこ である。
　宗教者の社会的役割を確認しておくと、神官のＳＯ氏はイエレベル・講レベル・ムラレベルを、寺僧はイエレベルと講レ
ベル、ヤンボシのＳＫ氏は個人 ・イエ ・講レベル・ムラレベルの全レベルの儀礼を 同じヤンボシのＡＴ氏個人レベルとイエレベルを、オカミサンのМＪ女は個人レベル・イエレベル・講 を、そして琵琶弾きさん ＳＨ氏は個人レベルとイエレベル 的役割を れぞれに果たしている。
　ここで問題となるのが、同じヤンボシでありながらＳＫ氏とＡＴ氏に役割上大きな違いが見られるのはなぜなのかという
ことである。この問題を解くカギは、両 の宗教的性格の違いにあると思われる。ＳＫ氏のＲ院は十二代、およそ二百五十年の歴史を有している。猪渡谷 定着した当初、初代ヤ ボシはＡＴ氏と同じようにそのシャーマンとしての能力を用いて人々の信頼を獲得 、多くの宗教活動を依頼される うになっ 。 に含 れる病気平癒の加持祈禱を始め ムラレベル 儀礼 しての虫送りも、猪渡谷の人々の神話的世界観に支えられていた。ところが、農薬 利用も進むとともに、害虫の霊魂を藁人形に封じ込めて強制的にあの世へ送るという も次第 失われ く中で、ＳＫ氏 代にはシャーマン性は後退して、プリースト性が前面に出てきた である。近年依頼されるよう なっ ムラレベルとして ショウロ流
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は、読経による先祖供養である。ＳＫ氏がシャーマンとしての霊能力を用いて、先祖の霊を強制的にあの世へと送り返しているわけではない。だからこそシャーマン性の強いＡＴ氏ではなく、プリースト的なＳＫ氏が選ばれたのである。もちろんこの場合、檀那寺の寺僧が依頼される可能性はあるだろう。
　こうした宗教者のシャーマン性あるいはプリースト性と社会的役割との関係は、イエレベルの儀礼においても確認するこ
とができる。例えば ＳＫ氏が祭りを依頼され ようになった屋敷神を事例として見てみよう。
事例一 　当家はＳＫ氏からカミジラセを告げられた家である。屋敷裏山にオコクラ（石製小祠
) がある。祭神は稲荷であ
る。このオコクラの左側に大木が生えていて、その根元には真砂石（丸みを帯びた自然石）が置かれている。以前はオコクラと真砂石の両方ともヤンボシのＳＫ氏が祭りを行っていたが、現在ではオコクラの祭りはヤンボシのＡＴ氏が、真砂石の方はオカミサンのМＪ女が行っている。当家の娘が熱を出して寝込んだ時、МＪ女に娘を拝んでもらった。すると神のお告げとして、 「大木の御神体は白蛇で、稲荷とは別々に拝んでもらいたい」 告げられた。それからはＳＫ氏に代わり、稲荷を祭る をＡＴ氏 、白蛇を祭る真砂石をМＪ女がそれぞれ祭るようになったのであ
事例二 　屋敷裏庭にオコクラがあり、その両脇にそれぞれ真砂石が祀られている。オコクラの祭神は稲荷で、年に一度М
Ｊ女に依頼してヤシキマツリを行っている。МＪ女以前、こ 稲荷のヤシキマツリを行っていたのは津吉に住んでいたＰМ氏であり、それ以前 獅子 住 いたＡМ氏であった。ＰМ氏もＡМ氏 МＪ女と同じく神理教から布教師としての免許を受けていたオカミサンであった。両脇に置かれた真砂石 祀 ようになったいきさつは次のようなものであ た。昭和二十二年ごろ、当家では製材業を始めたのだが、商売はうまくゆかず、 族の間にも揉め事が続 た。 「何事かあるのではないか」と心配になり、ＡМ氏を家に呼んで拝んでもら ことにした。ＡМ氏は「製材所を建てた場所 塚が はずだ」と言う。思い出してみ
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ると、鋸を据える穴を掘った時、確かに石を積み上げた何かが出て来ていた。ＡМ氏によれば、その塚は阿波の落人の墓であった。ＡМ氏が祝詞を唱え始めると、落人の霊がＡМ氏に乗り移り、 「私は阿波の落人で、死んでから二百八十年になる。私を神として祀ってほしい」と告げた。家族の者が「シリョウを神として祀ることはできない」と応えたところ、落人の霊は「この家の守り神と て祀れ」と迫ったのである。稲荷の左側 あ もう一体 真砂石を祀るようになったいきさつは次のようなことであった。戦時中、平戸南部の宮之浦沖で沈んだ駆潜艇を当家で引き上げた時、潜水夫のひとりが海底から綺麗な石をひ つ見つけ きた。その石を庭石として使っていたところ、ＡМ氏から「この家に何か持って来て るので ないか」と聞かれたので、海底の石 ことを話した。ＡМ氏は「この石には駆潜艇に乗っていた八人の兵士の霊 憑いているから、丁重に祀るように」と言う。それからは庭石とし ではなく屋敷神として祀るようになった である。ヤシキマツリ ＡМ氏からＰМ氏、そして同じオカミサンであ МＪ女に引き継がれ 。その一方で、屋内の荒神祭りに来ていたヤンボシのＡＴ氏が「横の人（海底の石）はカミサンとはどうし も違うようだ」と指摘する。事情を説明したところ、稲荷 死霊は別々に祭る方がよい の とから、ＡＴ氏がМＪ女 は別の日に祭りに来て、オコクラと真砂石それぞれ別の経文を読んで供養している。МＪ女は三体一緒に拝んでいる。
　このふたつの事例から我々は、イエレベルの屋敷神の祭りにシャーマニズムの成立基盤となっている神話的世界観が色濃
く伝承されていることを確認できる。死霊や動物霊が人に憑依して病気にしたり、不幸の原因となっている場合、そうした超自然的存在（文化的に意味を与えられている霊的存在）と直接接触・交流を計り、解決へと導くことのでき 者こそオカミサンのМＪ女やヤンボシのＡＴ氏など、シャーマン 宗教者に他ならない。だからこそ 事例一においてアニミズムが活性化された時、祭祀者がプリースト的ＳＫ氏からシャーマン的ＡＴ氏およびМＪ女に代わったのである。事例二にお ても、霊的存在である死霊がシャーマン 宗教者 介して人々の前に立ち現れている。そこにあるのは不幸の原因を成す霊的存在
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を屋敷神として祝い祭ることで守護神とすることができるとする神話的世界観である。
　死霊や動物霊を統御する能力を有する者こそシャーマンに他ならない。プリースト的宗教者である神官のＳＯ氏が祭る屋
敷神（コモチガミサマ）も守護神としての神格が前面に出て、祟り神としての神格は影を潜めている。もしも何かのきっかけで祟り神としての 格が立ち現れたならば、ＳＯ氏では対処できないであろう。氏神的存在の神嶋神社の祭神や講組織で祭る神々も憑き物として考えられてはいない 、祟り しての神格も伝承されてはいない。だからこそＳＯ氏が祭りを依頼され の あって、シャーマン的宗教者であるМＪ女やＡＴ氏が依頼され のはそのためである。
　以上述べてきたことから宗教者のシャーマン性と社会的役割との相関性についていえることは、シャーマン的宗教者は個
人レベルやイエレベルなどの社会性 小さい儀礼に関与する傾向にある。それは、個人レベルやイエレベルにこそシャーマニズムを支える神話的世界観が伝承され易いか である。
三 　アニミズムと心理療法
　猪渡谷は江戸時代、藩政村としてひとつの社会を形成していた。その猪渡谷の人々の宗教生活に多くの宗教者が関与して
きたことは、これまでの記述から理解できたことと思う。 あるいはプリースト的宗教者がその宗教的性格に応じて社会的役割を果たしている。シャーマン的宗教者を支えて る世界観は、動物霊・死霊・神などの霊的存在が、その意思や要求を伝えるため人間の身体に憑入あるいは憑着し、また外部から影響を与え ことで病気の状態を発症 せるというものである。病気の状態となった場合、まず医者の診察を受ける。しかし、近代的病院で治療を受けても症状は回復せず、原因 分からないままである。 「何事かあるのではないか（霊的存在からの知 せで ないか） 」と心配に り、シャーマン的宗教者に依頼す 猪渡谷の場合、МＪ女などのオカミサ が選ばれ ことが多いのは、他の宗教者に比べ 高い
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シャーマン性が認められているからである。
　依頼を受けたМＪ女は、自身の守護神と対話し、あるいは病気の原因を成している霊的存在を操作してその要求が何であ
るかを探り出す。霊的存在の要求は供物の催促、祭り不足の咎め、神として祀ることなどであり、全体として「祭り」を求めているといえる。その背景にあるの 、人間と霊的存在とは祭りを通じて安定的関係を保つことができる する世界観である。この世界観が猪渡谷 人々 共有されている。しかしながら、河合俊雄が指摘す ように、シャーマン的宗教者による病気治しの儀礼がムラレベルで行われること な 。病人がひとりで あるいは家族に付き添われてを訪れるのであり、または 宗教者だけを家に招くのであ
る
）（（
（
。個人レベルの儀礼であるからといって、神話的世
界観が失われてはいな 。
　猪渡谷に伝承されている神話的世界観は、地域差を示しながらも日本文化に共有されてい
る
）（（
（
。人間と霊的存在との間に相
互交渉が成立するとする信仰はアニミズ
ム
）（（
（
を構成する要素であるが、シャーマニズムの基盤にアニミズムを措定するのは、
シャーマニズム研究の第一人者佐々木宏幹であ 佐々木はアニミズムとシャーマニズム を表裏の関係 捉え、アニミズムが儀礼を通じて顕現化 形態 そシャーマニズムに他ならない する。その上 シャーマンによるアニミズムと社会との関連付けこそ シャーマニズムの社会的機能 ると位置付け
る
）（（
（
。
　この佐々木理論は、猪渡谷のシャーマニズムにも当てはめることができるようだ。原因不明の病気に苦しんだり、家庭の
不幸に悩む人々が、シャーマン的宗教者によ 儀礼（病気治しなど）を通じて、霊的存在 の交流を計り、その意思を知る。ここには、原因不明の病気で苦しむ人と同調するシャーマン的宗教者の姿 見ることができる。すなわち、原因不明の病気を個人に生じた異常現象として突き放すのではなく、霊的存在からの「知らせ」とし 受け止め、病人の見ている死者 姿を伴に見て、病人の聞いている神の声を伴に聞いている。
　これに対し、心理療法では神の声や霊的存在の姿を幻聴や幻視などの幻覚現象として捉え、アニミズム的世界観を考慮す
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ることはない。例えば精神医学者の中村希明は、幽霊や妖怪を幻
覚
）（（
（
だとし、幽体離脱体験を自己像幻
視
）（（
（
だとしている。科学
的・医学的にはそのような診断が可能なのであろう。だが、アニミズムを含めた文化的背景を無視して、すべての霊的現象が解釈可能なのであろうか。中村の提示した事例（ 『怪談の科学』 　講談社 　一九八八年）の中からいくつか検証してみよう。原文は長いので、適宜要約して引用する。
事例三 　三月下旬の深夜に車を運転していたタクシードライバーが、急カーブになっている道路際に生えた松の木の下か
ら突然現れた若い女性を目撃した。この出来事があって以来、その松の木周辺に同じ女性の幽霊が現れるようになった。その時間は決まって午前零時半から同一時 間で、これまでに八人のタクシードライバーが目撃していることから大騒ぎとなっている。 （十四～十五ページ）
事例四 　昭和三六年、南山大学山岳部が悪天候の中で冬山合宿を敢行した。遭難してしまった隊員たちは次々と幻覚 悩
まされるこ になる。幻覚の一番ひどかったのがＨ君で、暗くなり始めたことから、山笹が死体 見え、ついで樹木の間に棺桶が立て掛けてあるのが見え、さらに山の中腹にたくさんの家 見え きた。橋 所に来ると、先頭を行くリーダーＷ君がリフトに乗っ 行くように見え、そのリフトの先に旅館が見えた。 （一〇〇～一〇一ページ）
事例五 　乃木希典がまだ二十歳の頃、金沢に出張した折に木造三階建の素封家に民泊した。見晴ら よかろうと老女中
に三階に床を取るように言ったのに、なぜか二階にしか取らぬ。ある晩強く命じたところ、しぶしぶ三階 床を取ってくれたが、寝付いたと思 と何者かが部屋に入って来る。女 声がして蚊帳の上から顔を寄せて耳の辺りに近づけようとする。跳ね起きてみる 誰もいない。また寝付こ とす と同じ事 起こり、一晩中安眠できなかっ 次の晩も同じこ で、例の女が出 来 。その次の晩は何も言わない に 女中が「三階ではお休みになれないようです 二階に取りました」と見透かしたように言った。ず と後 、例の三階の部屋 、先代の時に不義を犯した妾を柱に括り付けて殺 部屋であることを知った。 （一二七～一二八ページ）
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　中村希明の診断では、事例三は高速道路催眠現象（ハイウェイ・ヒプノーシス） 、事例四は集団幻覚、事例五は「ナルコ
レプシーの入眠時幻覚の事例とよく似ている」としている。事例五が断定的でないのは、 「科学的に説明できない部分」が残されているからである。ナルコレプシーは脳幹網様体の異常によって生じるが、乃木希典には予期不安がなかったこと、二階では生じない現象が三階で生じるのはなぜか科学的には説明できない、と言う。
　事例三と事例四についても疑問が残るのではなかろうか。事例三では、なぜ八人ものタクシードライバーが若い女性を目
撃することになったのか。男性の幽霊、子供や年寄の幽霊、あるい 怪獣や動物の姿でもよかったはずである。また、八人がそれぞれ別な幻視像を見 は何故か 逆に事例四では、なぜ単一ではなく様々な映像が現れたのであろうか 中村はナルコレプシーの事例として、別の話を紹介している。
事例六 　ある別の患者さんは、十三年前の恐怖の金縛り体験を昨夜のことのように生々しく述べた。夏風邪をひいたので
縁側近くに床を取ってうとうととした時であった。皓皓たる月夜であったのに突然辺りが暗くなってきた。おかしいなと思っていると妙に生暖かい風が吹いてきて、天井の欄間の辺りに、郷里にいるはずの母親の首が現れた。その首が生臭い風とともに自分に向ってくる。避けようとするが、体は鉛 よう 重くビクとも動かせない。 はつい鼻先まで迫ってきて母の鼻息までかかってくる。 「盆には帰っておいで」と母親の首が言った。 （一二一～一二二ページ）
　中村の診断では、この事例も脳幹網様体の異常によって生じたとのことであるが、類似する話は柳田國男がまとめた民俗
誌『遠野物
語
）（（
（
』 （角川文庫版 　改版二一版 　一九七九年）でも多く語られている。その中からふたつだけ紹介してみよう。
事例七 　青笹村生まれの農業技手で、菊池某という人が土淵村役場に勤めている。この人が先年の夏、盛岡の農事試験
場に行っていた時のことだ かいった。ある日、あんまり暑かったので家のなかにいるのが大儀 から、友達と二人北上川べりに出て、川端に腰を掛けて話をしていたが、ふと見ると川の流れの上 故郷 家の台所の有様が っきりと現われ、そこに姉が子供を抱 ている後姿が りありと写った。まもなくこのまぼろしは薄れて消えてしまったが
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あまりの不思議さに驚いて、家に変事はなかったかと手紙を書いて出すと、その手紙と行き違いに電報が来て、姉の子供が死んだという知らせがあった。 （一三六ページ）
　この事例の菊池某は睡眠中ではなく覚醒時にまぼろしを見ているのであるから、ナルコレプシーによる解釈はできないは
ずである。さらにそのまぼろし＝幻覚の内容が現実となっていることが注目される。
事例八 　佐々木君の幼少の頃、土淵村の光岸寺という寺が火災に遭った。字山口の慶次郎大工が頭梁となって、その新築
工事を進めていた時のことである。ある日四、五十人の大工たちが昼休みをしていると、そこへ十六、七の美しい娘が潜り戸を開けては って来た。そ 姿は居合わせた皆の眼 はっきり見え 。この時慶次郎は、今のは、俺の隣の家の小松だが、傷寒で苦しんでいて こへ来 ずはないが、それで とうとう死ぬのかと言った。 たしてこの娘はそ翌日に死んだという。その場に居合わせて娘の姿を見た一人 古屋敷徳平とい 人の話である。 （一三五～一三 ページ）
　この事例は事例四とは異なり、まぼろしを見た者たち 遭難していたわけではない。精神医学や心理療法の立場では、こ
れもまた集団幻覚ということになるの ろうか。しかし、事例七と同じく、まぼろしの内容が現実化しており、単なる幻覚とするわけにはいかな 。遠野地方では「生者や死者の思いが凝って出て歩 姿が、幻になって人の目に見える」のをオマクと呼ぶそうで、そのオマクとなって現れた者はまもなく死ぬことになっている。だからこそ頭梁慶次郎は「それではとうとう死ぬのか」と言った である こでは「まぼろし」を単なる心身不調時に生 る個人的な幻聴・幻視・幻覚 解釈する立場を否定している。ここでの「まぼろし」 、シャーマニズム 視点から見れば、人と霊的存在と 交流を示すものである。
　最後にもうひとつ事例を挙げよう。平戸市猪渡谷における筆者自身 調査事例である。
事例九 　自宅を改築した時、オコジンサン（荒神）を祀る神棚を取り壊し、オコクラ（木製小宮）を別の場所に移した。
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新しく造った神棚は元の場所よりも低い位置であった。その後、小学三年生の孫の足が動かなくなり、歩くことができなくなってしまった。一週間ほど学校を休み、その間病院で治療を受けたのだがよくならない。 「何かのサワリがあるのではないか」ということで、近所に居たホウニンを呼んで孫を拝んでもらった。すると「オコジンサマがサワッテいる。今の場所は高い所ではあるが 元の場所で祀ってもらいたいと言っている」と告げられた。そこで元の場所に神棚を造り直して祀るように た。孫の足はすぐ 動くようになり、学校にも通うことができるようになった
　この事例では、小学三年生の孫に現れた身体異常が、シャーマン的宗教者によって霊的存在（オコジンサン）からの知ら
せであると判断された。家族が「何かのサワリがあるのではないか」と考えたのは、霊的存在の影響を予想してのことである。当の孫は荒神棚の移動に直接関与してはいないから、心理療法でいう予期不安はなかったはずである。心理療法家が診断すれば、この事例は「学校恐怖症」であり、その原因は家族・友人 どとの対人関係に求められるであろ
う
）（（
（
。
四 　まとめと課題
　現代の心理療法は、シャーマニズムに取って代わることができるのか。これが本稿のテーマであった。通常の医療技術で
は治癒することのできない心身異常に対して、シャーマニズムはアニミズムを活性化させ、霊的存在 の を構築することで病人を治療する。ここに心理療法と 違いが見ら る すなわち、シャーマニズムにおいては霊的存在からのメッセージとして捉える現象（文化）を、 では幻視・幻聴・幻覚などの異常態として病人本人のみに生じている生理現象として対処 ようとするのである。なぜなら、河合俊雄が指摘しているように、シャーマニズムが成立する基盤の神話的世界観が崩壊し、シャーマンによる個人救済ができなくなったため 科学的知見に裏付けされた現代心理療法が登場することになったからである。しかしながら、アニミズムを含む神話的世界観（神観念・霊魂観・他界観念など） 日本の民俗社会
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中から完全に消滅したわけではなく、個人レベルの儀礼に多く伝承され続けている。このことは猪渡谷の事例で確認した通りである。だからこそ、現在でも多くのシャーマン的宗教者が全国各地で活躍し続けている。か いって、現代心理療法を否定することはできない。事例三・四・五に見たように、人間に生じる異常な心理現象を精神医学の知見から高速道路睡眠現象・集団幻覚・ナルコレプシーの入眠時幻覚などと説明してくれている。問題 のは、事例七・八・九のように すべての異常な心理現象＝「まぼろし」が科学的に説明できるわけではないということだ。また、たとえ科学的に説明できたとしても、原因不明の病気が治るわけではない。なぜなら、人々は霊的存在 力を信 ているからである。信じているからこそ近代医療によっても治らなかった病気が、 ャーマンの治療儀礼に って回復するのである
　シャーマニズムの基盤である神話的世界観が人類文化から完全に消滅してしまわない限り、心理療法がシャーマニズムに
取って代わることはないであろう。 のことは河合隼雄が「しょせん、われわれ シャーマン はあり得な
い
）（（
（
」と告白して
いることに示され いる。
　そのシャーマニズムと表裏の関係にあるアニミズムは、人間を含むすべての自然物に霊魂が宿るとともに、その霊魂が本
体を離れて他の物体に憑依するとする信
仰
）（（
（
で、霊魂が本体を離れる現象と、その霊魂が他の物体に憑依する現象を意図的に
生じさせるようになる段階がシャーマニズムであるから、アニミズムを活性化させた形態がシャーマニズムであるとす佐々木宏幹の指
摘
）（（
（
は、両者の関係を的確に捉えたものである。
　アニミズムは人類文化の根源であり、種々の社会的・文化的装置を通して現在も発現し続けていると見なされてい
る
）（（
（
。そ
うした発現形態のひとつに身体から霊魂が離脱す 遊魂現
象
）（（
（
がある。これには本人自身が目視するＡ型と、他者によって認
知されるＢ型とがある。Ａ型は「幽体離脱」だとか「体脱体験」と呼ばれている現象で、中村希明は自己像幻視だと説明してい
る
）（（
（
。ただし、Ａ型はこの自己像幻視で説明できたとしても、事例八のようなＢ型を説明することはできない。
　Ａ型の遊魂現象に対して、チャールズ・Ｔ・タートは時空を越えて存在す 元型的体験と見な
し
）（（
（
、ジャン・エレンウォル
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ドは原子的アニミズム的信仰と見な
し
）（（
（
、さらにロジャー・ウォルシュは「人類の歴史を通して自然発生的に」生まれた現象
と見なし、シャーマニ の母胎を形成したとしてい
る
）（（
（
。
　具体的論述は他日を待たねばならないが、遊魂現象とその結果として発現する憑霊現象は大脳古皮質に由来する人類普遍
の文化なのではなかろう
か
）（（
（
。仮にそうだとすれば、シャーマニズム研究の行く手には「人間と宗教」という大きな課題の他、
「科学と宗教」というさらに大きな課題が待っていることになろう。その課題に立ち向かう中で、我々は「サムシング・グレイ
ト
）（（
（
」に出逢えるかも知れない。いずれにしても、佐々木宏幹による「シャーマニズムは、現代においてもなお人間の精
神世界の可能性をひきだし、これを再構築する力を秘めた普遍的な文化であ
る
）（（
（
」との指摘は、今更ながら我々にとって大き
な意味を持つ。東日本大震災における死者と残された人々との霊的交流を伝えるルポルタージ
ュ
）（（
（
が明瞭にこのことを示して
いる。註（１）アンリ・エレンベルガー『無意識の発見』上巻（木村敏他訳）弘文堂 　一九八〇年 　八、五二ページ（２）吉武光世他『やさしく学べる心理療法の基礎』培風館 　二〇〇三年 　一ページ（３）心理療法と宗教・シャーマニズムとの関係については、心理療法家によって論じられている。
加藤清監修『癒しの森
―
心理療法と宗教』 　創元社 　一九九六年
實川幹朗『思想史のなかの臨床心理学』講談社 　二〇〇四年
（４）ミルチャー・エリアーデ 』 （堀一郎他訳）冬樹社 　一九七四年 　二八～二九ページ
ミルチャー・エリアーデ『生と再生』 （堀一郎訳）東京大学出版会 　一九七一年 　一八三ページ堀一郎『日本のシャーマニズム』講談社 　一九七一年 　四三ページ
（５）河合俊雄『心理臨床の理論』岩波書店 　二〇〇〇年 　一〇～ 六ページ
加藤清・實川幹朗「討論 　二一世紀の心理療法に向けて」加藤清監修『癒しの森
―
心理療法と宗教』創元社 　一九九六年
井上亮「治療者として イニシエ ション 宗教的なイニシエーション」加藤清監修『同右』
（６）森山公夫『和解と精神医学』筑摩書房 　一九八九年 　二 三～二 四ページ 　（７）シャーマニズムにおける諸観念の共有性は多くの研究者によって指摘されている。
古野清人『シャーマニズムの研究』三一書房 　一九七四年 　七二ページ根岸謙之助『医療民俗学論』雄山閣出版 一九九一年 　四六ページ
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王貞月『台湾シャーマニズムの民俗医療メカニズム』中国書店 　二〇一一年 　二六三ページロジャー・ウォルシュ『シャーマニズムの精神人類学』 （安藤治他訳）春秋社 一九九六年 　二五三ページ
（８）高見寛孝「癒しの文化としてのシャーマニズム」 『二松學舍大学論集』六〇 　二〇一七年（９）河合俊雄 　前掲『心理臨床の理論』 　八八ページ（
10）河合隼雄『心理療法入門』岩波書店 　二〇〇二年 　一六四～一六五ページ
（
11）霜山徳爾監修『心理療法を学ぶ』有斐閣 　一九九三年
村瀬嘉代子他『心理療法の基本』金剛出版 　二〇一四年
（
12）高見寛孝『巫女・シャーマンと神道文化』 　岩田書院 　二〇 四年　『國學院雑誌』 （一一六巻一二号、二〇一五年）に本 の書評を書いた佐々木伸一（京都外国語大学教授）は、猪渡谷のシャーマニズムを報告した第五章に
ついて、 「他章とのその大きな乖離について、著者はなぜ認識されないのか」と批難している。第 章から第四章までは、これまでのシャーマニズム論を土台にして論じた理論研究である。それに対して第五章は調査報告である。日本民俗学だけでなく、評者が専門分野としている文化人類学でも調査と理論研究は車の両輪のはずである。調査データを基に理論（文化・人間への理解）を深め、その理論に基づいてまた調査を実施する。さらに新たなデ タに基づいて理論の再検討を行う。この相互作用によって学問は進歩していく。しかし、残念 がらこれまでのシャーマニズム研究における調査ではシャーマンのみを対象とし、それ以外 宗教者と地域住民との関係については等閑視されてきた嫌いがある。日頃シャーマンを頼りとしている人も、内容によっては他の宗教者に依頼することも多 。我々にとってシャ マニズムそのものは研究目的ではな 。我々は 本文化・日本人さらには人類文化・人間の解明を目的としている。であるから シャーマニズムを研究手段として用いているとしても、シャーマニズム以外の宗教現象にも注意 差し向ける必要があ そのことでシャーマニズムの本質も理解できるばかりでなく、我々 目的により一歩近づくことが きるであろう。 ういう立場からシャーマニズムの民俗誌的調査を提案したものである。 「不十分 あ 」との指摘であれば理解可能なのであるが フィ ルド調査 重視するはずの文化人類学 から「乖離している」との批難には唖然とする。
（
13）高見寛孝「神理教の平戸島布教に関する一考察」 『平戸市史研究』二 　一九九七年
（
14）高見寛孝『荒神信仰と地神盲僧』岩田書院 　二〇〇六年
（
15）高見寛孝「盲僧とシャーマン」桜井徳太郎編『シャーマニズムとその周辺』第一書房 　二〇〇〇年
（
16）圭室諦成『葬式仏教』大法輪閣 　一九六四年
圭室文雄『葬式と檀家』吉川弘文館 　一九九九年
（
17）筆者はМＪ女のようなタイプを常在型シャーマンとして類型化している（ 「長崎県のシャーマン的宗教者に関する覚書
―
佐々木タイポロジーを超えるために」
『宗教学論集』二一 　二〇〇二年） 。この常在型シャーマンを佐々木宏幹のタイポロジーにどのように位置付け、どのように課題に迫るのか検討しなければならない。この問題も含め、シャーマンの類型化や に関連する問題がすべ 解決され いるわけではない。それにも関わらず拙著を評した佐々木伸一（註（
12）を参照）は、佐々木宏幹によって脱魂・憑霊問題が解決したのであるから「シャーマニズム研究自体が、ある意味ここで終わった」として
いる。そもそも我々はシャーマニズムそのも を研究目的と るわけではないから、シャーマニズムの定義が完成し からといってシャーマニズム研究が終わることはない。
（
18）佐藤憲昭の分類では、通常意識状態において霊的存在を自在に操ることのできる人物は「マジシャン＝呪術師」となっている。
佐藤憲昭「現代日本のシャーマニズム」 『成城大学民俗学研究所紀要』四一 　二〇一七年 　三ページ
（
19）佐藤憲昭の岩手県釜石市での調査によれば、 「身の上相談」を依頼する場合、わざと居住地以外の 的宗教者が選択され それは近所の人たちに知
られたくないからであり、ムラの合同儀礼として行われることはない である。
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佐藤憲昭 　「同右」 　十二ページ
（
20）佐々木宏幹『シャーマニズムの人類学』 　弘文堂 　一九八四年 　
桜井徳太郎『日本のシャマニズム』吉川弘文館 　一九七七年・七九年桜井徳太郎『沖縄のシャマニズム』弘文堂 　一九七三年高松敬吉『巫俗と他界観 民俗学的研究 　法政大学出版局 　一九九三年山下欣一『奄美のシャーマニズム』弘文堂 　一九七七年池上良正『民間巫者信仰の研究』未来社 　一九九九年
（
21）吉田禎吾「アニミズム」小野泰博他編『日本宗教事典』弘文堂 　一九八五年
（
22）佐々木宏幹 　前掲『シャーマニズムの人類学』 　二三～二四ページ
佐々木宏幹『聖と呪力の人類学』 （文庫版） 　講談社 九六 二九ページ佐々木宏幹『仏と霊の人類学』春秋社 　一九九三年 　一六 ページ
（
23）中村希明『怪談の科学』講談社 　一九八八年 　二〇一ページ
（
24）中村希明『霊感・霊能の心理学』朝日新聞社 　一九九三年 　二六一ページ
（
25） 『遠野物語』が日本人の神道思想を伝えるためにまとめられた民俗誌であることは、別稿において論じている。
高見寛孝「シャーマニズムの視座から 遠野物語』を読む」 『人文論叢 九 　二松學舍大学人文学会 　二〇一七年
（
26）河合隼雄『ユングと心理療法』講談社 　一九九九年 　四九～六八ページ
（
27）河合隼雄 　 同右』 　二八九ページ
（
28）岩田慶治『カミと神』講談社 　一九八九年
岩田慶治『草木虫魚の人類学』講談社 　一九九一年
（
29）佐々木宏幹 　前掲『聖 呪力の人類学』 （文庫版） 　一二 ページ
（
30）村武精一『アニミズムの世界 吉川弘文館 　一 九七年 　一二ページ
（
31）シャーマンによる意図的霊魂離脱を脱魂と呼ぶのに対し、非意図的霊魂離脱現象が存在する。筆者はこれを暫定的に「遊魂」と呼んで ところが拙著の
評者（佐々木伸一、註（
12）を参照）は、筆者の用いている「遊魂」を「遊霊」と勝手に造り変え、 「遊霊という名付けについて、適切かの判断は差し置く
が」などと言うのだが、迷惑千万でしかない。
（
32）中村希明 　前掲『霊感・霊能の心理学』 　二六一ページ
（
33）チャールズ・Ｔ・タート「体脱能力者を対象とした、体脱体験時 精神生理学的研究」笠原敏雄編著『霊魂離脱の科学』叢 社 三 七八ページ
（
34）ジャン・エレンウォルド「体脱体験と死の否認」 　 同右 　一 ページ
（
35）ロジャー・ウォルシュ 　前掲『シャーマニズムの精神人類学』 　二〇二ページ
（
36）筆者はシ ーマニズムを手段として比較民俗学を推進したい 考えている。比較民俗学の問題点については拙稿（ 「柳田國男と比較民俗学」 『國學院大學日本
文化研究所紀要』八九、二〇〇二年）にまとめておいた。問題点のひとつは異文化比較 基準を何に求めるのかということなのだが、この点について千葉徳爾は「比較民俗学でのイデアル・テュプスとしての基準は、人類一般に持つ心意、いわゆる大脳古皮質に起因するきわめて動物的な、根源的な人類共通かつ特有の感情に求めるべき」と述べ、石田英一郎もまた「民族的な差異といっても、それは人類として 公約数的な共通のタームを媒介としてのみ、はじめ比較の対象となりうる」と指摘する。ふたりが挙げている「大脳古皮質に起因する」 、 「人類としての公約数的」な比較の基準こそ、遊魂現象とそれに伴って発現する憑霊ではないのか。このことを確認するためには時空を越えた研究方法が試みられなければならない。こうした筆者 目論見に対して、拙著 評者
心理療法とシャーマニズム
一八二
（佐々木伸一、註（
12）を参照）は「まともな研究なのか」と真っ向から否定している。なるほど、評者のいうインテンシブな調査研究も重要な方法論ではあ
る。しかし、それがすべてではない。この世に完全無欠の方法論など存在しない。研究者が抱える課題に対して最善の方法論を選択し、修正を加えながら研究を積み重ねていくことが求められている。評者も文化人類学者を名乗っているのであれば、他者を批難する前に自身の異文化比較の基準を示せ、などと野暮をいうつもりはない。ただ、石田英一郎の代表作『河童駒引考』に対しても「まともな研究ではない」との評価を与えるのであろうか。
（
37）村上和雄『遺伝子からのメッセージ』日新報道 　一九九六年
村上和雄『サムシング・グレート』サンマーク文庫 　一九九九年
（
38）佐々木宏幹 　前掲『シャーマニズムの人類学』 　三一ページ
（
39）宇田川敬介『震災後の不思議な話』飛鳥新社 　二〇一六年 　
奥野修司『魂でもい から、そばに て』 　新潮社 　二〇一七年
